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Le mouvement créateur de l'Aya-Uma 
 
Ana Gendron 
 
Peuplées d'une multitude d'êtres inspirés de la vie quotidienne ou de l'imaginaire, les paroles 
mythique et rituelle kayambi reflètent les contextes dans lesquels vit ce peuple des Andes du 
nord de l’Équateur et lui permettent d'agir en tant que groupe social. 
Les fêtes du solstice d'été, temps fort de la vie rituelle kayambi, associent batailles rituelles et 
échanges de dons dans le cadre du cycle de la dette. L'Aya-Uma qui y apparaît au milieu 
d'autres masques jouit d'un statut unique. Son mouvement créateur, son parcours, expriment la 
synthèse de la vie sociale des kayambi. 
1 Paroles mythique et rituelle des Kayambi 
Les peuples quichua du nord de l’Équateur interprètent le monde à travers les récits qu'ils se 
transmettent de générations en générations. Ces récits sont nourris de situations de la vie 
quotidienne, d'événements historiques, de personnages réels et de personnages mythiques  
dont certains sont issus de la cosmologie chrétienne, d'entités naturelles et surnaturelles, 
d'êtres humains, d'animaux, d'arbres, de plantes, de montagnes et de lacs. Ils évoquent  les 
espaces symboliquement représentatifs du territoire kayambi dont certains sont considérés 
comme les habitations des Apu (maîtres des montagnes) et d'autres sont habités par les 
ancêtres pétrifiés1. 
Dans leurs récits les kayambis racontent les origines du monde. Ils énoncent les normes 
applicables dans leurs communautés, décrivent la manière dont elles sont transgressées et les 
châtiments qui s'en suivent. Ils décrivent leurs relations avec les institutions, l’État, les 
propriétaires des haciendas comme dans le récit que nous a livré Ezéquiel Andrango : 
« Autrefois il y avait l’hacienda de la Remonta. Peut-être avant même que nous 
existions. C’était l’hacienda des parents. Et les parents sont morts depuis. Ils ont laissé 
l’hacienda abandonnée. Et dans la cour de l’hacienda il y avait une image miraculeuse. 
Avec un livre dans la main. Il y a bien longtemps. Puis quelqu’un a loué l’hacienda. Un 
patron qui s’appelait Virgilio Jaramillo. Il paraît qu’il disait aux gens qu’il était comme 
leur père et mère et qu’il les nourrirait. Il disait qu’il donnerait à manger à ceux qui 
donnaient leur travail avec bonne volonté. Mais avec le temps arriva un autre patron à 
l’hacienda. Il s’appelait Carlos Dueñas et commença à maltraiter les gens. Il y eut des 
coups de bâton et des coups de fouet. Cette période a duré deux ans. Ensuite arriva un 
autre patron qui s’appelait Pepe et qui traitait bien les gens. Puis l’État, les soldats ont 
administré l’hacienda. Il y avait un colonel bien méchant. Il se moquait pas mal des 
gens, du bétail et de l’image qui est au milieu de l’hacienda. Il paraît qu’il disait : 
« Prenez la pelle et la barre et enlevez moi toutes ces pierres ». Et au milieu il y avait 
                                                 
1  Les rochers qui représentent les divinités pétrifiées à une époque lointaine sont devenus des lieux de 
culte, des huacas. 
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l’image qui s’appelle Santo Domingo. Et comme on frappait sur cette pierre, l’eau 
commença à sortir. Et la cour était bientôt pleine d’eau. Un conscrit est allé voir le 
colonel et lui a dit que l’eau était en train de sortir et qu’il n’y avait pas moyen de 
l’évacuer. Mais le colonel ne voulait rien savoir et il ordonna de continuer à enlever les 
pierres. Il paraît qu’il a dit : « Je ne veux plus voir cette image ». Alors ils ont enlevé les 
autres pierres et l’eau a continué à monter. « Mon colonel l’eau a couvert le patio et la 
maison est inondée ». « Je ne te crois pas », dis le colonel, « dépêchez-vous de 
m’enlever toutes ces pierres ». « On va voir si tu ne me crois pas » dit le soldat. Et l’eau 
continua à monter. Puis ils ont réussi à faire sortir l’eau. Il paraît que le Santo Domingo 
disait : «  Parce que je suis bon je n’ai pas détruit complètement l’hacienda. Si j’avais 
voulu toute l’hacienda n’aurait été qu’un lac ». (Ezéquiel Andrango, 2008) 
Le récit d'Ezéquiel Andrango a comme point de départ « l'hacienda de la Remonta » qui fut 
occupée par les militaires sous la présidence d'Eloy Alfaro au début du vingtième siècle. Le 
système historique de l'hacienda, instauré après la colonisation, est souvent remémoré dans les  
récits mythiques où la composante aquatique, liée à l'origine de la vie, est importante. Ces 
récits établissent des correspondances avec les montagnes, habitations des Apu (seigneurs des 
montagnes) et les lieux où les ancêtres, convertis en pierre par le processus de lithomorphose, 
ont laissé les traces de leur corps. Ces lieux, considérés comme des huacas2, sont devenus des 
lieux de culte. 
Les récits kayambi nous montrent qu'en dépit du fait que « la parole mythique est vue par ses 
usagers comme immuable » (Pierre-Yves Jacopin 2010:9) depuis les temps mythiques, elle ne 
cesse de s'adapter ; non seulement d'assimiler le récit aux faits, mais également de 
l'accommoder à de nouveaux événements et de donner ainsi, grâce à la virtuosité 
improvisatrice des conteurs, une forme mythique aux changements sociaux et aux 
transformations du monde. 
Mais ce n'est pas seulement par leurs récits que les kayambi agissent directement sur les 
contextes dans lesquels leur groupe social évolue. C'est aussi en performant leurs rites qu'ils 
réutilisent l’imaginaire social, soit pour légitimer l’ordre existant, soit pour construire un 
contre-pouvoir, soit pour forger une identité de groupe et mettre en évidence les continuités, 
les permanences et les mutations du système rituel et de sa fonction. C'est par la parole rituelle 
qu'ils agissent sur le monde. 
Le rituel est action et non spéculation. Il ne se borne pas à enregistrer des ressemblances mais 
il les produit effectivement et il le fait dans un but pratique. Malgré la charge symbolique que 
les rites, comme les mythes, comportent, ils sont en continuité avec la vie quotidienne. 
Aujourd'hui, dans le cadre d'un État-nation qui leur reconnaît, au moins formellement, des 
droits à la préservation de leurs savoirs et savoir-faire ancestraux3, les kayambi se heurtent à la 
rationalité envahissante et à la logique économique triomphante. Mais, dans le même temps, 
ils reçoivent, donnent et rendent conformément aux principes de l'échange réciproque en 
vigueur dans leur communautés.  
Parole mythique et parole rituelle sont l'expression des kayambi, les actes de paroles qui 
forment un système dont la cohérence est garante de la cohésion du groupe social lui-même. 
Quels que soient les contextes auxquels ils sont confrontés depuis cinq siècles les kayambi 
existent en tant que groupe social. La vivacité de leurs institutions, celles qu'ils se transmettent 
                                                 
2  Une des fonctions des huacas consistait à structurer l’espace social par leur position dans le paysage, 
leur culte regroupe les membres d’unités sociales et marque les territoires de celles-ci. 
3  cf. les constitutions adoptées par l’Équateur en 1998 et en 2008. 
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depuis des siècles comme la minga4 ou celles qu'ils ont investi plus récemment comme le 
huasipungo5, témoignent de la dynamique de l'imaginaire à l’œuvre dans leur société.  
Les actes collectifs rituels performés chaque année de la fin juin à la fin août constituent 
l'expression saillante de cette parole rituelle et la fête de San Pedro en est « le fait social 
total ». La parole rituelle ouvre son espace-temps propre et chacun participe en dansant, 
chantant, buvant ou encore en  marchant, en préparant les repas ou la chicha6 ou en les 
distribuant. Chacun, quel que soit son âge ou son sexe, prend sa part au rituel en portant la 
rama de gallos, en faisant castillo, en participant à une bataille rituelle lors de la toma de la 
plaza ou en portant le masque d'un des personnages. 
Nous reviendrons sur la fête de San Pedro mais il nous faut d'abord dire quelques mots du 
peuple kayambi. 
Au moment de l'arrivée des Incas, une des stratégies politiques des conquérants, fut le 
déplacement (mitmaes) massif des populations locales. Selon les sources historiques un grand 
nombre des kayambi furent déplacés vers le territoire de l'Inca au Pérou (dans le village 
d'Angoraes).  
Vers 1532, l’arrivée des Espagnols en territoire kayambi entraîne des changements dans 
l’organisation sociale, politique, économique et territoriale. Le système de l’encomienda, mis 
en place, fonctionne en parallèle avec d’autres institutions comme le système des obrajes7, des 
batanes8 et de l’exploitation des mines d’or.  La main d’œuvre est principalement pourvue par 
la population locale mais les bénéfices sont perçus par les nouveaux arrivants. 
Le système de l'hacienda, instauré par la suite, repose, comme celui de l'encomienda sur 
l’administration d’un territoire par une personne qui en a reçu la charge des mains du 
monarque ou qui l’a acquise ou héritée. L’évolution de ces systèmes semble s’accompagner 
d’un renforcement constant du lien de subordination, de dépendance existant entre le maître 
des lieux et la population indigène qui transparaît dans les manifestations rituelles et plus 
particulièrement dans les rituels pratiqués à l’occasion de la fête de San Pedro. 
 
Le système de l'hacienda a marqué de façon pérenne l'histoire sociale, économique et 
politique des communautés kayambi et malgré la dureté des conditions d'existence qui 
prédominaient à cette époque, il n'est pas rare d'entendre les plus anciens dire qu'ils la 
regrettent. Ils se souviennent qu'ils avaient le droit de glaner et qu'une fois par an le patron 
offrait un repas à la suite duquel ils dansaient. 
 
La réforme libérale  d’Eloy Alfaro (1897-1911) a notamment abouti à la confiscation par l’Etat 
des terres appartenant à l’Eglise catholique. Ce sont ces mêmes terres qui furent utilisées pour 
réaliser la Réforme Agraire de 1964.  
Après la réforme agraire les indiens « héritèrent » des terres les moins fertiles, les haciendas 
gardant pour elles la meilleure partie.  
                                                 
4  A la fois dispositif d'organisation du travail communautaire et mécanisme de réciprocité entre les 
membres du groupe, la minga est un accord conclu entre des personnes qui, quel que soit son objet, implique un  
échange réciproque. 
5  L'institution du huasipungo par laquelle le propriétaire de l'hacienda concède un lopin de terre au 
paysan en contrepartie de son travail remonte au vingtième siècle. Une des dispositions de la réforme agraire de 
1964 a consisté à abolir cette forme juridique symbole de l'exploitation. 
6  Boisson à base de maïs fermenté. 
7  Métier à tisser 
8  Les endroits où les travailleurs foulaient les tissus. 
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Par la suite l'organisation territoriale issue de la réforme agraire, et le cadre institué par les 
gouvernements libéraux du vingtième siècle ont exercé une importante influence sur les 
familles kayambi et ont fait évoluer le processus d'organisation, qui avait pris forme à 
l'intérieur de l'hacienda, constituée comme un espace de reconstitution ethnique 
Avant 1980 un pourcentage très important de personnes vivant sur ce territoire étaient 
contraintes de le quitter pour rechercher un travail salarié mais à partir de cette date l’arrivée 
des entreprises floricoles a changé les données économiques et sociales. Des bouleversements 
importants sont intervenus dans la propriété foncière et la production laitière est désormais 
prise en charge par les familles kayambi dont elle constitue l’une des principales sources de 
revenus. 
La migration diminue et on constate un retour massif des kayambi vers les communautés dont 
la plupart des habitants deviennent salariés des entreprises floricoles. Par ailleurs les migrants 
originaires d’autres régions engagés par les entreprises floricoles sont appelés à vivre au 
milieu des kayambi.  
 
2 Fêtes du solstice d'été : un « fait social total » 
Dans cette région de l’Équateur, lors du solstice d'été les communautés indigènes se partagent 
entre celles qui vouent leur culte à San Pedro et celles qui font montre de dévotion à San Juan. 
Les fêtes de San Pedro ou de San Juan se distinguent des autres fêtes du calendrier chrétien 
équatorien, par leur langage rituel avec lequel les membres d’une collectivité élaborent une 
vision du monde mise en scène lors de défilés et des visites nocturnes entre voisins. 
Phénomène multidimensionnel, à la fois religieux, politique, juridique et économique cet 
événement est attendu par les membres de la communauté tout au long de l'année. L’Aya-Uma, 
en est la figure principale. C'est un personnage ambigu dont les actes sont produits et vécus de 
manière collective dans un  contexte rituel permettant, selon les termes d’Edmund Leach 
(1980:353-354), de «rendre explicites et conscientes les pensées puissantes et dangereuses qui 
sont susceptibles de devenir refoulées » mais c'est aussi celui qui guide les communautés tout 
au long du parcours rituel.  
L'Aya-Uma partage quelques caractéristiques avec les personnages de carnaval, tels que le 
Touloulou guyanais, Comme eux, il est à la fois farceur et mystérieux, taquin et inquiétant. 
Comme eux il est l'acteur principal des défilés, des danses et des bals. 
Mais avant d'en dire plus sur l'Aya-Uma revenons sur l'enchaînement des séquences rituelles 
qui commence à la veille du Día Grande pour se terminer aux Octavas à la fin août et sur les 
autres personnages associés à ces rituels. 
Les célébrations commencent dans la nuit du 28 au 29 juin par une veillée (vísperas) au cours 
de laquelle les groupes composés de danseurs de musiciens (partidas) se déplacent de maisons 
en maisons. Invités à franchir le seuil les membres de la partida proposent aussitôt de 
travailler. Ce à quoi l'hôte ne manque pas de répondre par la formule rituelle trabajen, 
trabajen, para pagarles9.Lorsque le groupe a bien travaillé l'hôte offre de la chicha. Puis, 
danses et chants reprennent jusqu'à ce que l’hôtesse offre un peu de nourriture et le groupe ne 
s'éloigne qu'après y avoir fait honneur. 
Lors des veillées les groupes accomplissent un premier rituel appelé castillo. Dans la maison 
                                                 
9  Travaillez, travaillez et on vous paiera. 
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du prioste10, les femmes ont travaillé toute la journée pour que tout soit prêt le soir venu. A la 
tombée de la nuit la famille se réunit et une première distribution de nourriture a lieu. Les 
groupes de danseurs commencent à arriver vers vingt-et-une heures et la fête se prolonge 
jusqu’au petit matin. 
Dans le cas où l'hôte, bénéficiaire du castillo, n’est pas en capacité de rendre ce qui lui a été 
prêté un an plus tôt, il doit présenter ses excuses. Faute de quoi la dette est à nouveau doublée 
et doit être payée l’année suivante.  
Le castillo n'est pas une transaction à caractère économique. C'est un acte social dont la 
fonction est déterminante pour les relations au sein du groupe. En permettant que se perpétue 
le cycle de la dette il assure la reproduction du groupe lui-même. Comme l'Aya-Uma le fait en 
réalisant son parcours, le rituel du castillo permet la circulation de la vie, sa transmission. C'est 
aussi la transmission de la vie qui s'opère à travers les batailles rituelles qui précédent la  toma 
de la plaza. Il y a quelques années la fête de San Pedro débutait par des luttes sanglantes qui 
sont actuellement désignées sous le terme de toma de la plaza. Le principe général de cet 
événement est la confrontation de moitiés qui s’opposent mais qui sont complémentaires entre 
elles. Ces batailles rituelles qui chaque année marquent la fin juin dans cette région du nord-
ouest de l'Équateur, trouvent leur origine dans le conflit entre San Juan et San Pedro. Les  
récits  décrivent les coups échangés, les armes et les manœuvres tactiques. 
Selon les témoignages les affrontements étaient jadis si violents qu’on relevait des blessés et 
des morts. Plus tard, les autorités décidèrent de faire intervenir la police, qui avec des hommes 
montés à cheval prenait place avant que les communautés n’arrivent. Désormais, la toma de la 
plaza, se déroule généralement de manière pacifique dans la région de Cayambe, sans que cela 
enlève son caractère spectaculaire. Elle consiste en un défilé de toutes les communautés 
attachées aux différentes paroisses du canton Cayambe. Les groupes (partidas) composés 
d’Aya-Umas, de Chinucas, d'Aruchicos et de Payasos doivent marcher de la 
communauté jusqu’à la place de Cayambe. L’entrée dans la ville se fait par le nord ou par le 
sud. Chaque communauté porte une pancarte avec son nom, certaines communautés préfèrent 
que la pancarte soit portée par deux hommes montés à cheval comme au temps des haciendas. 
Les communautés se déplacent l’une derrière l’autre, et il arrive qu’elles partagent la chicha. 
Sur la place centrale est installée une tribune d’honneur occupée surtout par des personnalités 
comme le maire, le préfet et un représentant de l’église. Le but est d’arriver à cette place et de 
saluer les autorités qui ont pris place dans la tribune. Souvent les Kayambi font sortir un 
homme et une femme du groupe pour aller offrir de la boisson dans la tribune et pour inviter 
l’un des représentants des autorités à danser avec le groupe.  
 
Evoquer la tension qui dégénère en violence dans les batailles rituelles c'est aborder l’aspect 
irréductiblement dangereux et menaçant des actes de communication engagés avec les 
divinités. Ces dernières sont les récipiendaires d’offrandes animales, de chicha, pratiques 
sacrificielles destinées à rétablir l’ordre social et garantir la fécondité des terres agricoles. 
 
Les cérémonies du castillo (paiement et accroissement de la dette enchâssés dans une 
organisation rituelle codifiée) ou celle du don de la rama de gallos font intervenir des réseaux 
de solidarité élargis et mettent à l’épreuve l’intimité des liens tissés entres les acteurs.  La 
dimension sacrificielle qui apparaît tout à la fois dans les batailles rituelles andines et dans ce 
système de l’offrande de la rama de gallos, situe ainsi la violence au cœur de l’échange, 
                                                 
10 Le prioste est à la tête d’un groupe, dont la fonction principale est d’assurer la préparation et bon déroulement 
d’une célébration, une fête ou de tout acte rituel. 
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comme une institution qui garantit l’unité du groupe et la solidarité entre les groupes 
résidentiels de famille, les huasipungos. Il n’est pas anodin que l’action rituelle soit elle-même 
désignée ici par le champ sémantique du « travail », qui articule avec une clarté remarquable 
dans la pensée indigène, les différentes formes de négociation d’un terrain d’entente 
émergeant sur le fond d’un réseau de relations instables et asymétriques avec les autorités en 
place, divinités ou patrons. 
 
La rama de gallos, est le troisième temps fort des rituels associés aux fêtes de San Pedro. Il 
met en jeu le cycle de la dette avec ses formes particulières d’échange, ses enjeux de prestige 
et les modes de renouvellement des alliances. 
En apparence la rama de gallos engage deux individus dans un système d’échanges. En vérité 
ce ne sont pas des « individus ce sont des collectivités qui s'obligent mutuellement ; échangent 
et contractent; les personnes présentes au contrat sont des personnes morales : clans, tribus, 
familles [...] » (Mauss 1960:150-151) -. En produisant des ramas et des castillos le groupe 
cherche à montrer sa force économique et sociale. C'est l'occasion de réunir tous les alliés pour 
former un groupe qui s'imposera par le nombre. Au temps de l’hacienda, c’est elle qui recevait 
la rama, et le patron était obligé de partager la fête avec ses travailleurs. Au moment de notre 
étude les ramas mettent en relation la communauté avec : le « gouvernement communautaire», 
les ONG, les entreprises floricoles ou les écoles, c’est-à-dire les institutions qui selon le 
contexte acquièrent une importance significative pour les kayambi. 
La rama de gallos tire son nom du fait qu’on doit suspendre à une branche douze coqs vivants. 
Cette branche, le moment venu est portée par deux Aya-Uma qui, accompagnés d’un groupe 
de danseurs, se rendent chez la personne qui va recevoir la rama. Pour les kayambi le coq est 
un symbole de force, de masculinité et de fertilité mais c’est aussi un symbole de renaissance 
comme  le montre le récit de l'évasion de Jésus que nous évoquons plus loin. 
Le rituel de la rama de gallos est fondé sur une représentation symbolique du cycle de la dette 
et, par analogie, du cycle de la vie.  Pour initier le cycle il faut qu’une personne souhaitant 
recevoir une rama de gallos aille proposer à une autre de lui rendre une rama de gallos 
l’année suivante.  
Les rituels du solstice d'été resserrent les liens entre les vivants mais c'est parce qu'ils 
s'accomplissent en présence de l'Aya-Uma qu'ils permettent aux kayambi d'inscrire 
collectivement leur groupe social dans le temps et l'espace tels qu'ils les conçoivent. 
 
3 Les masques de la fête et l’Aya-Uma 
 
Comme lors du parcours des partidas pendant le rituel du castillo, de la rama de gallos et de 
la toma de la plaza les hommes, los aruchicos, jouent de la flûte et de la guitare et font halte 
assez souvent pour former un cercle à l’intérieur duquel les femmes, las chinucas, dansent et 
chantent les Sanjuanitos.  
L’Aruchico est généralement incarné par les jeunes kayambi vêtus d’un zamarro, portant des 
foulards bariolés et des chapeaux ornés de rubans de couleur. Son masque, plutôt teinté de rose 
et portant une fine moustache, évoque le visage d’un homme blanc. Il forme un couple avec la 
Chinuca qui peut être incarnée par les femmes sans limite d’âge dont les chants, las coplas, 
n’ont souvent d’autres thèmes que l’amour presque toujours présenté de façon humoristique et 
parfois sarcastique.  
Le payaso tourne autour du groupe et, comme il se doit, plaisante avec les uns et avec les 
autres. Il interpelle danseurs, chanteurs et spectateurs. 
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Tous ces personnages sont des figures familières, des personnages de la vie quotidienne 
partageant chant, danses et plaisanteries. Certains sont masqués, d'autres ne le sont pas mais 
aucun d'eux ne fait grand mystère de sa véritable identité. Des couples se font et défont entre 
les aruchicos et les chinucas. 
A l'inverse de ces personnages l’Aya-Uma reste silencieux et ne danse pas. Il ne représente pas 
un personnage de la vie quotidienne. Solitaire, il va et vient et se place soit devant soit aux 
côtés du groupe.  
Représenté par un homme il est toujours déguisé et doit changer sa voix.  Certes, il taquine les 
danseurs et les spectateurs et fait des blagues mais il suscite aussi la crainte. Sa 
« présentification » (Maurice Godelier 2015 : 153) n'intervient que dans le cadre rituel. En 
réalité l'Aya-Uma est d'une nature très différente. 
L'Aya-Uma se sert d'un fouet (acial) pour protéger le groupe et ouvrir le chemin pendant la 
danse. Le fouet, de l'Aya-Uma, peut être bon ou mauvais. Il semble que le mauvais fouet était 
jadis élaboré par les arrieros11. Le bon fouet est connu comme acial de pescuezo ; c'est ce 
fouet qu'on doit  utiliser pour aller danser et qu'on peut garder chez soi. Il est vêtu d'un 
zamarro, d'une chemise blanche et porte un petit sac (linchi ou alforja) contenant des fruits, du 
pain ou de l’alcool, qu'il a dérobé ou qu'on lui a donné. Il joue du rondador et  communique 
par signes en émettant des sons gutturaux.  
Le masque de l'Aya-Uma doit être baptisé avant d'être porté, cela permet de canaliser l'énergie 
et la force qui sont inhérentes à son ontologie. 
« On dit qu’ils allaient laisser les guitares dans les pagchas, mais, moi, je n’ai jamais 
rien vu. On disait qu’il fallait laisser le diabluma, pour le bénir, je ne sais comment ils 
faisaient car je n’ai jamais vu ça. Par contre, j’ai vu quelqu’un qui dansait en diabluma et 
qui était à côté de moi, essayer de s’en aller vers la ravine. 
Alors je lui ai demandé : que-ce-qui c’est passe ? Et lui me répondit : les camarades me 
demandent d’aller avec eux, alors j’y vais. Mais comment il pouvait partir avec eux, s’il 
n’y avait personne. Mais il insistait en disant que les camarades voulaient l’emmener et 
qu’il partait avec eux. 
Même s’il n’y avait personne, il disait qu’il y avait beaucoup de monde, qu’il nous 
quittait pour s’en aller avec eux […] » (María Andrango 2008). 
 
« Cruz : Là –haut dans la montagne il y avait une sirène. Elle jouait bien. Et nous 
comme on était jeunes, on voulait aller voir, mais quand on arrivait à l’endroit d’où le 
son venait, on ne voyait rien. Mais comme on était jeunes, on était curieux. Certains 
disaient qu’ils allaient laisser les guitares là où habitait la sirène. Les guitares étaient 
désaccordées les guitares vivraient, mais par malchance le lendemain les guitares 
étaient toujours désaccordées. 
Lucila : Avant, pour pouvoir danser à San Pedro, ils allaient aux pagchas pour laisser 
les flûtes, Ils allaient laisser les guitares, le diabluma, l’acial, la flûte. Mon mari n’y 
allait pas. Là-haut où il y a la source, là il y avait un géant, c’est là qu’ils allaient 
laisser les choses, c’est mon père qui nous racontait. Ils allaient là-bas pour apprendre, 
pour laisser les guitares, le diabluma…Là-bas chez la sirène, celle qui jouait très bien. 
Ils sont douze. C’est ça qui racontait mon père, quand il était jeune. Ils entendaient la 
mélodie, ils la suivaient mais ils ne voyaient rien. On dit qu’ils venaient danser ici, 
qu’ils étaient douze. Ils allaient chercher San Pedro pour danser, pour qu’ils les 
accompagnent et ainsi éviter de s’enivrer, parce que si le diabluma se saoule il ne peut 
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plus danser. Quand ils sont ensemble, même si les autres cherchent la bagarre, c’est 
celui qui est accompagné par le diabluma qui gagne. Personne ne peut le frapper, c’est 
toujours l’autre qui reçoit les coups. Même si on le frappe rien ne lui arrive parce qu’il 
est accompagné du duende12. Quand ils sont ensemble rien ne peut lui arriver, il évite 
qu’il s’enivre, il revient sans problèmes ». (Cruz et Lucila Andrango, 2008). 
 
Depuis l’époque coloniale le masque de l’Aya Huma a été associé à la figure du diable, et a 
pris le nom de Diabluma (tête de diable) et les nombreuses interprétations proposées pour 
cette figure attestent de sa dynamique en tant qu’objet rituel. Néanmoins ces interprétations se 
construisent à partir des conventions propres aux observateurs et ne permettent pas 
comprendre ce qu’est l’Aya-Uma dans le système kayambi. 
Le masque de l’Aya-Uma est une expression créative, la représentation tangible d’une réalité 
qui joue un rôle essentiel dans l’action rituelle et marque tous les espaces constitutifs de 
l’espace cérémoniel. 
Le masque est fait de tissu ou de laine et possède deux visages. Cette caractéristique partagée 
avec d’autres personnages mythiques aurait comme finalité de permettre au personnage de 
poser un regard vers le passé ainsi que vers le présent. Dans les communautés voisines de 
Cayambe, on rappelle qu’Aya signifie énergie, force (sinchi), mais aussi esprit et mort. L'Aya 
serait l'énergie présente dans tous les espaces de la Pacha-Mama. Uma signifiant tête, partie 
supérieure, l'Aya-Uma serait la tête, le sommet de l'énergie, du pouvoir, de la force. Le masque 
de l'Aya-Uma pourrait aussi représenter les quatre saisons associées à quatre couleurs : les 
semailles associées au bleu, la floraison au vert,  le mûrissement au jaune, le repos de la terre 
au rouge. Dans certaines communautés, les cornes que porte l'Aya-Uma représentent l'arc-en-
ciel, échelle par où descendent les divinités au moment de la transition entre soleil et pluie. 
D’autres associations peuvent être faites avec des objets et des masques rituels appartenant à 
des cultures anciennes qui ont peuplé le territoire de l’actuel de l'Équateur. Les sources 
historiques s’accordent pour souligner l’aspect multiple de divinités andines dont les fonctions 
sont analogues dans les différentes mythologies régionales. La nature mythique de l’Aya-Uma 
trouve sa correspondance avec des divinités comme Viracocha ou Huichama qui ont un lien 
étroit avec l’activité agraire et le Soleil.  
Les notions relatives au mouvement et au déplacement sont particulièrement présentes dans 
toutes les interprétations proposées et notamment celle de mouvement créateur qui caractérise 
le parcours accompli par l'Aya-Uma tout au long de la fête de San Pedro. Ce parcours débute 
dans une Pagcha où il pourra s'imprégner de l'énergie des ancêtres. L’Aya-Uma devient une 
forme de l'autorité divine et, en même temps, la concrétisation même de l'acte rituel. Pendant 
son parcours rituel, l'Aya-Uma va se vider peu à peu de cette énergie, en la déposant dans 
l'espace qu'il parcourt ; mais, fondamentalement, cette énergie est vidée dans le groupe social. 
Ainsi, le parcours de l'Aya-Uma retrace les frontières spatiales et temporelles de la 
communauté en les dotant, par le rituel, d'un caractère «sacré». Pendant les derniers jours de 
fête appelés las octavas de San Pedro, « cuando la gente que ha ido lejos regresa a la casa 
»13,  la fonction de guide de l'Aya-Uma sera accomplie et c'est le moment où il retournera à la 
montagne où on ira le chercher l'année suivante. Ce moment et dangereux et ceux qui ne 
prennent pas de précautions seront emmenés par les «diables».  Si l’Aya-Uma est plus que 
jamais une figure centrale pour ce peuple, il n'est pas pour autant qu'une figure du patrimoine. 
L’Aya-Uma est l’expression de la dynamique sociale, en même temps que par sa nature 
mythique il représente un élément stable de la culture kayambi. 
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Dans un mouvement de réification et de patrimonialisation l'Aya-Uma a été soumis à un 
processus « d'appropriation culturelle » avec le risque de banalisation en une figure inopérante 
dans le cadre rituel. 
La parole mythique et la parole rituelle ne cessant de s’adapter, les figures de la religion 
(catholique surtout) sont bien intégrées dans le système des croyances Kayambi et sont 
devenues figures de culte, fédérant les Kayambi à travers leurs propres pratiques rituelles. 
Certains récits présentent Marie en amoureuse de Jésus et suscitant la jalousie des démons qui 
se lancent à la poursuite de Jésus dans l’espoir de le tuer. Le thème principal de ces récits est le 
contrôle du temps. Les séquences temporelles, celles du cycle agricole caractéristique des 
communautés andines de cette région, sont bousculées par le Jésus, personnage mythique, 
pour échapper à ses ennemis. Mais celui-ci finit par être capturé lorsqu'il ne peut plus maîtriser 
le cours du temps. Les démons, ses ravisseurs, organisent alors une fête dans la montagne, près 
d’une pagcha (source). C'est au cours de cette fête que Jésus parvient à s’échapper sous la 
forme d’un coq blanc.  
 
Les mythes et les rites kayambi forment un système de correspondances et d’expressions de la 
mémoire sociale agissant directement dans le système social d’une communauté dans un 
moment précis et dans un contexte donné. Né dans une source où il s'est imprégné de l'énergie 
des ancêtres, l'Aya-Uma s'en retourne dans la ravine une fois son mouvement créateur 
accompli, une fois resserrés les liens que les kayambi entretiennent entre eux et ceux qu'ils 
maintiennent avec toutes les entités de leur univers, une fois réaffirmées rituellement les 
frontières spatiales et temporelles de leur communauté.  
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